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АКТУАЛЬНЫЕ ФИЛОСОФСКО-АНТРОПОЛОГИЧЕСКИЕ
ПРОБЛЕМЫ В ДРЕВНЕКИТАЙСКОЙ И СРЕДНЕВЕКОВОЙ
АРАБСКОЙ ФИЛОСОФИИ (СРАВНИТЕЛЬНЫЙ АНАЛИЗ)
В статье рассматриваются антропологические представления о человеческом теле и
взаимовлиянии телесного и духовного арабских философов XI в. и китайских фи-
лософов VI–IV вв. до н. э. Предпринята попытка преодолеть рамки узкодисципли-
нарного подхода и сопоставить социально-нравственные ориентиры мыслителей,
разделенных пространством и временем. Сравнительный историко-философский
анализ этих двух подходов дает новый ракурс понимания проблемы тела и телесно-
сти сегодня.
К л ю ч е в ы е  с л о в а: тело, телесность, антропология, арабская философия, китай-
ская философия.
Проблема тела и телесности относится к числу актуализированных в рам-
ках современной философии и культурологии. Причина такого интереса к те-
лесному определяется социальными и культурными трансформациями пос-
леднего времени, а также открытиями в области исторической и культурной
антропологии и этнографии. Что касается философии, то проблема телесного
изучается в самых разных аспектах. Однако интерпретации, которые чаще
всего встречаются в современной литературе, свидетельствуют о значитель-
ном влиянии постмодернистского подхода. В этой связи представляется инте-
ресным актуализировать философские представления о теле, сформировав-
шиеся в арабской и древнекитайской культуре.
Ибн-Баджа и Ибн-Туфейль (Абу-Бакр) жили в Андалузии на рубеже XI–
XII вв. и были не только философами, но и практикующими врачами. С точ-
ки зрения Ибн-Баджи, человек представляет собой комплекс орудий, которые
он подразделяет на «телесные» и «духовные». В свою очередь, телесные ору-
дия распадаются на естественные (рука, нога, сердце и другие органы, а также
жидкости организма, например кровь) и искусственные (орудия труда, инст-
рументы). Духовные орудия — это внутреннее тепло или пневма, душа и
разум. Пневму Ибн-Баджа называл также «внутренним духом» и трактовал
вполне материалистически, утверждая, что она есть у каждого обладающего
кровью существа. Он полагал, что она, исходя из сердца, достигает любой
части тела, передавая ей импульсы движения. Абсолютным перводвижителем
в человеке он считал душу. Разум, с точки зрения философа, наиболее важная
часть души. Душу философ понимал совсем не так, как это трактуется в рели-
гиозной традиции: не как самостоятельную, способную отделяться от тела
духовную субстанцию. Он представлял себе душу как психику, как то, чем
направляются действия человека, использующего различные духовные и те-
лесные, естественные и искусственные орудия.
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Пневму (внутренне тепло, истекающее из сердца) философ характеризует
как «первейшее орудие души». Это сложный движитель, обладающий двой-
ственной природой — телесной и духовной. Именно душа передает «стремя-
щуюся силу» сначала предшествующим (сухожилия), а затем последующим
(мышцы) естественным орудиям. А поскольку все естественные орудия пред-
шествуют искусственным, то затем этот импульс будет передан и им, и нежи-
вая свирель оживет, издавая звуки. Ибн-Баджа подчеркивает, что во всех ес-
тественных телах движитель заключен в них самих, в то время как у искусст-
венных тел движитель находится вовне.
Мысль о том, что границы человеческого тела не всецело определяются
биологией, очень современна. Разве не становятся скальпель хирурга или кисть
художника продолжением его руки? Говоря современным языком, границы
социального тела человека могут быть гораздо шире, чем границы тела биоло-
гического.
Человеческое движение (то, что мы сегодня именуем телесностью) Ибн-
Баджа понимал как всякое изменение в человеке — от перемещения в про-
странстве до роста и размышления.
Философ дает классификацию основных видов человеческих сил от выс-
ших до низших, выделяя следующие:
1) разумная или мыслительная сила;
2) духовные (или пневматические) силы:
а) память,
б) воображение,
в) совместное чувствилище, или сенсорий (ощущения);
3) чувствующая сила;
4) порождающая сила;
5) сила роста (по мере взросления человека распадается);
6) питающая сила;
7) стихийная сила, или сила первоэлементов.
Изменения, происходящие с силами, приводят к различным действиям
человека — вынужденным, избирательным и промежуточным. Ибн-Баджа на-
стойчиво повторяет, что сугубо человеческим действием можно считать толь-
ко то, которое человек делает по выбору, т. е. сознательно, по собственной воле.
В учении Ибн-Баджа о человеке невозможно не увидеть влияния аристо-
телевского учения о разумной, животной и растительной душе и об энтелехии
(специфически аристотелевское понятие), которая оживотворяет и одушев-
ляет все живое: «Душа есть первая энтелехия естественного тела, обладающего
органами» [1, 46].
Размышляя о различиях в образе жизни и системе ценностных ориента-
ций различных людей, Ибн-Баджа использует понятие «город» и выделяет
пять видов таких «городов»: «телесный город», «город украшательства», «го-
род воображения», «город памяти», «Совершенный град», противопоставляя
первые четыре, несовершенных, пятому, совершенному (см. подробнее [2, 174]).
В «телесном городе» жители ориентированы только на наслаждения, при-
чем удовольствие они получают от удовлетворения преимущественно матери-
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альных потребностей: в еде, питье, одежде, жилище. Эти потребности могут
быть довольно развиты и изысканны, например, гурманство — «утонченность
в блюдах и благовониях», охота — не как средство пропитания, а как средство
развлечения, игра в шахматы и т. д. Но как бы ни были дифференцированы
эти потребности, люди, по мнению Ибн-Баджи, остаются в таком городе «чи-
сто телесными», ибо они преследуют единственную цель — наслаждение. Он
считал, что такая гедонистическая природа присуща в большей или меньшей
степени многим, но людей, живущих таким образом, немного. Так жили глав-
ным образом вырождающиеся отпрыски благородных родов. Минуло 1100
лет. То, что было доступно немногим, стало достоянием большинства. Инте-
ресно, как бы Ибн-Баджа оценил сегодняшние потребительские и гедонисти-
ческие тенденции развития современного человека и общества, которое созна-
тельно взращивает потребителя, погружая его в безбрежный океан товаров,
услуг и развлечений?..
Второй образ жизни, свойственный «городу украшательства», связан, как
бы мы сейчас сказали, с удовлетворением эстетических запросов. Жители это-
го города близки к жителям «телесного» города по своим установкам и ценно-
стным ориентациям, но их отношение к жизни отличается более развитым
стремлением к духовному. Например, в первом городе целью является одежда
как таковая, а во втором — ее расцветка, так как именно она «способствует
закреплению духовных форм в сенсории, совместном чувствилище». Ибн-Баджа
наблюдал это в жизни удельных владык, т. е. враждующих между собой пра-
вителей мелких арабских княжеств, которые образовались в начале XI в.
в арабской Испании. Подобное поведение менее порицаемо, и некоторые даже
усматривают в таком образе жизни некий признак благородства. Но Ибн-
Баджа с оттенком презрения называет их «украшателями» и отмечает, что
«в большинстве случаев при них прерывается держава».
«Город воображения» назван так потому, что действия его жителей имеют
целью духовные образы воображения. Сейчас бы мы сказали, что это желание
произвести впечатление; не «быть», а «казаться», выглядеть лучше, чем ты
есть на самом деле; стремление «пустить пыль в глаза». Ибн-Баджа писал, что
это может быть желание устрашить или удивить своим внешним видом, уче-
ностью, красноречием, рвением в работе, благочестием и т. д. Причем сюда
относятся и действия, имеющие цель возбудить в других дружбу, симпатию,
что достигается хорошим обращением, доброжелательностью и т. п. Средства-
ми вызвать удивление или восторг могут стать и мнимые добродетели —
богатство, высокомерие, избыток усердия. Одежда, жилье, платье, если они
имеют целью удивить, становятся орудиями возбуждения переживания и
вызывания соответствующих духовных форм в воображении. Сюда же отно-
сится запоминание пословиц и стихотворений, а также красноречие. Поэтому
«умственные добродетели» частично присутствуют в этом образе жизни. Все
это, так же как и занятия ремеслами, в какой то мере способствует приобрете-
нию человеком «совершенства его духовной формы». Как тут не вспомнить тру-
ды имиджмейкеров, направленные на улучшение образов политиков с целью
увеличения электората; культивирование средствами массовой информации и
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рекламой псевдопотребностей с целью увеличения продаж и получения прибы-
лей; способы самопрезентации для того, чтобы хорошо выглядеть и подороже
продаться; взращивание престижных потребностей как желания соответство-
вать, быть причисленным, значимым, высоко оцениваемым и т. д. и т. п.
Образ жизни, свойственный «городу памяти», — это такие действия, бла-
годаря которым достигается совершенство духовной формы, содержащейся
в памяти. Многие люди предпочитают подобные действия, ибо полагают, что
их результаты и есть счастье, особенно если они сочетаются с действиями,
присущими предыдущим трем градам. Люди совершают подвиги, создают
монументы, сочиняют книги и поэмы для того, чтобы в памяти людей оста-
лась соответствующая духовная форма. Арабы, как отмечает Ибн-Баджа, осо-
бенно ценили память о себе. Поэт сказал: «Коль помнили о ком, тот жизнь
прожил вторую»… Но, положа руку на сердце, кто из нас не лелеет надежду
остаться в памяти потомков?..
Описанные выше четыре несовершенных города представляют собой абст-
рактные теоретические концепты, образующие своего рода иерархию — от
самого низкого, «телесного», до самого высокого, «города памяти». В «чистом»
виде в жизни они не существуют. Они реально существуют, так сказать, «в сме-
си». Но самое главное — все они делают души больными, а «больные душой не
в состоянии увидеть то, что благо есть благо». Поэтому-то люди в своем
ослеплении и стремятся к тем целям, которые почитаются совершенством
в несовершенных городах. Они стремятся умилостивить Всевышнего, а также
достичь благополучия и наслаждения путем накопления одежд, экипажей и
украшений. Бессмысленное благочестие и материальное благополучие как
самоцель — вот, по мнению Ибн-Баджи, симптомы «болезни души», поразив-
шей современное ему общество. Диагноз, который мыслитель беспощадно
сформулировал 1100 лет тому назад, оказался более чем актуален для совре-
менного общества потребления, в котором мы наблюдаем ту же утрату истин-
ных ориентиров и ценностей.
В этих городах человек, стремящийся к познанию Истины и следованию
ей, оказывается одиночкой, этаким интеллектуальным нонконформистом,
изгоем, следующим собственным путем. Одиночество, таким образом, оказы-
вается не физическим и даже не психическим состоянием, а неким интеллек-
туальным свойством, которым обладают люди, чье мировоззрение отличается
от взглядов, представлений и мыслей, общепринятых в существующих пороч-
ных человеческих сообществах.
Пятый, Совершенный град, — особо организованное человеческое объеди-
нение, являющееся антиподом первых четырех градов. Совершенный град по-
строен на принципах вечной, единой и неизменной истины. (Заметим, что
может существовать несколько или много Совершенных градов, но все они
будут едины в Истине.) В качестве разъясняющей аналогии Ибн-Баджа ис-
пользует одно и единое здоровье тела, противопоставленное многим и разным
болезненным его состояниям.
Гарантом счастья жителей Совершенного града являются коллективизм,
совместный труд, распространение знаний. Там, во-первых, царят любовь и
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дружба. Жители не питают враждебности друг к другу, «нет промеж них ни-
какой брани». Поэтому в Граде нет необходимости в судьях, устанавливаю-
щих справедливость. Во-вторых, все действия жителей разумны, поэтому они
не совершают ничего такого, что могло бы принести вред здоровью, например,
не объедаются, не пьют вина. Они укрепляют тело физическими упражнени-
ями. Травмы, конечно, возможны, но они легко врачуются самими пострадав-
шими или любым другим жителем. Поэтому в Совершенном граде нет вра-
чей. В-третьих, все взгляды жителей Совершенного града истинны, а их дей-
ствия «абсолютно добродетельны», что является результатом практического
следования единой и неизменной истине. При этом это град земной, он ре-
зультат человеческих действий. Ибн-Баджа отмечает, что Совершенному гра-
ду свойствен (помимо своего собственного чисто духовного, интеллектуально-
го) тот же образ жизни, которому следует население несовершенных градов:
они готовят еду, строят дома, шьют одежду, отдыхают и развлекаются, укра-
шают свою жизнь, воздвигают памятники, занимаются искусствами и наука-
ми. Принципиальное отличие лишь в том, что эти деяния не цель (каковой
они выступают в остальных городах), а средство для счастья всех его жите-
лей. Сразу же вспоминается программная работа Эриха Фромма, написанная
в 70-х гг. XX в., «Иметь или быть». В ней он ставит тот же самый вопрос: «Что
есть цель, а что — средство?» И, несмотря на то что современное общество
ориентирует нас на бытие во имя обладания, Эрих Фромм единственно про-
дуктивной, так же как и Ибн-Баджа, считает противоположную жизненную
установку — «иметь, чтобы быть».
Когда Ибн-Баджа описывает социальную структуру Совершенного града,
вспоминается не только утопическое государство Платона, но и другие широ-
ко известные проекты идеального общественного устройства: «Утопия» Тома-
са Мора и «Город Солнца» Томазо Кампанеллы. Безусловно, все эти концеп-
ции утопичны, но нельзя не видеть их гуманности: ведь это мечта о том, что
когда-нибудь все люди будут жить, побуждаемые истинными ценностями,
гармонично и счастливо.
Ибн-Туфейль (или Абу-Бакр), философ арабского Запада Андалусии, был
младшим современником Ибн-Баджи. Помимо того что он занимался медици-
ной, математикой и астрономией, он написал «Роман о Хайе, сыне Якзана»,
где рассказывалась история человека, который, подобно Маугли, был взращен
зверями. Пытаясь понять сущность живого, Хайя стал искать то, что управля-
ет телом и делает органы живыми. Таким двигателем он счел горячий пар —
животный дух, или пневму, которая растекается из сердца в мозг, а из него по
нервам — ко всем органам. Душа (растительная, животная, разумная) — это
форма живых существ, которая представляет собой «качество, надбавочное
к телесности» животного духа. Абу-Бакр выделял три группы людей.
Первые, подобно животным, живут жизнью тела с непробудившимся ра-
зумом. Поэтому, умирая, они умирают «насовсем», ведь плотские силы души
(ощущение, воображение и т. п.) гибнут с гибелью тела.
Вторые при жизни тела постигли совершенство и красоту необходимо суще-
го, но отвратились от Истины, не в силах устоять перед телесными соблазнами,
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поэтому их душа обречена на «глубокую муку и вечное страдание». В платонов-
ском диалоге «Пир» мы уже встречали эту мысль о вечных мытарствах душ
людей, при жизни слишком приверженных телесным удовольствиям.
Люди третьей группы способны достичь вечного счастья при условии по-
стоянного созерцания необходимо сущего и служения ему. Поэтому, расстав-
шись с телом, такой человек остается в беспредельном наслаждении и вечном
счастье, восторге и радости.
Безусловно, перед нами идеалистический подход, очень близкий к рели-
гиозному толкованию человека и его предназначения, его тела и психической
жизни. Напомню читателю, что в суфизме, средневековой форме арабского
мистицизма, предполагалось слияние с Аллахом через мистические практи-
ки. И это порождало некую чувственную эйфорию, сопровождаемую утратой
себя, растворением в божестве, то, что в сегодняшней психологической науке
получило название измененных состояний сознания.
Любопытны способы, которыми герой Ибн-Туйфеля приходит к освобож-
дению от бремени тела, к физическому и моральному очищению. Абу-Бакр
почему-то полагает, что небесные светила более всего чужды телесности, и
берет их за ориентир для поведения человека (опять перед нами понимание
человека как микрокосма, подобного Вселенной). Хайя принимает только
необходимый для поддержания животного духа (пневмы) минимум пищи.
Подобно светилам, дающим тепло всему живому, он заботится о растениях и
животных. Он, как и планеты, совершает кругообразные движения: бродит
кругами по острову или кружится вокруг себя, пока не потеряет сознание.
Когда его вращение достигало крайней силы, от него скрывался чувственный
мир, слабело воображение и прочие силы, нуждающиеся в телесных органах,
мысль его становилась чистой от всего постороннего и усиливалась жизнеде-
ятельность его сущности, освободившейся от тела, и тогда он непосредственно
созерцал существо, необходимо сущее. Повторение упражнений научило Хайю
быстро впадать в транс и долго оставаться в таком состоянии, становясь само-
достаточным существом в смысле достижения счастья через слияние с Исти-
ной [2, 199].
Опуская перипетии сюжета, отметим, что Хайя разуверился в людском
объединении и видит счастье в отшельничестве, уединенности. Эскапизм —
альтернатива счастливой жизни для человека, который разочаровался в кол-
лективной жизни, «раздружился» с обществом и не верит в возможность из-
менить его к лучшему, исправить людей. Роман Ибн-Туфейля, переведенный
сначала на латинский, а затем на английский языки, повлиял на создание
знаменитого «Робинзона Крузо», высоко был оценен Г. Лейбницем, а отголос-
ки идеи робинзонады мы находим в трудах Ж. Ж. Руссо.
Итак, арабо-исламские философы предлагают два пути к счастью — во
многом противоположные: либо создание гармоничного общества, либо гармо-
низация взаимодействия с миром вне общества, в одиночестве. Объединяет
их, пожалуй, одно: любые практические шаги могут быть предприняты только
осознанно, на основе глубокого научного познания гармонии космоса, так как
истинно добродетельные действия возможны только на основе знания.
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Не думаю, что арабские философы XI–XII вв. были знакомы с идеями ки-
тайских мыслителей V–IV вв. до н. э., но параллели, которые мы обнаруживаем
в их размышлениях о человеке и о счастливой жизни, впечатляющи.
У китайцев, так же как и у арабов, не было полного единства представле-
ний о теле человека и перспективах его жизни. Рассмотрим два основных
подхода того времени к проблеме — конфуцианский и даосский.
Один из самых авторитетных современных российских исследователей
китайской культуры Владимир Вячеславович Малявин утверждает, что телес-
ность занимает центральное место в конфуциевом учении сразу по несколь-
ким причинам. «Во-первых, тело обладает внутренней глубиной, и ему свой-
ственно скрывать себя. Во-вторых, тело есть среда нашей сообщительности,
событийности с миром. В-третьих, тело, будучи прообразом символической
реальности, является подлинным вместилищем смысла и воплощением бес-
конечной осмысленности жизни. Традиция и стала этим необозримо пустот-
ным телом событийности вещей, средой всякого существования. Имя “Кон-
фуций” стало наименованием этого вселенского тела» [3, 214]. Рискну поспо-
рить с уважаемым автором. По-моему, все, что касается тела и телесности, для
Конфуция лишь средство достижения других, более возвышенных целей. Так,
например, благородный муж (идеал Конфуция) должен обладать внушитель-
ным обликом для того, чтобы завоевать расположение людей. В ту далекую
эпоху древние китайцы, стремясь отличить себя от «варваров», придавали
особое значение манере одеваться и причесываться. Житель Поднебесной дол-
жен был носить халат «не такой длинный, чтобы он касался земли, и не такой
короткий, чтобы были видны ноги», а главное — обязательно запахнутый на-
право. Халат, надетый на тело, обретает новое качество и сам дает новое каче-
ство телу [Там же, 16]. Другим признаком цивилизованности для китайцев
стал обычай собирать волосы в пучок и закалывать их шпилькой. Ходить
с распущенными волосами и без шапки, сидеть, вытянув ноги, а за едой не
пользоваться палочками считалось среди них дикостью.
И конечно, важно было знать, как нужно говорить с разными людьми:
«Когда будешь говорить с чиновником, в начале разговора смотри ему в лицо,
чтобы узнать, расположен ли он слушать тебя. В беседе смотри ему в грудь,
выражая этим доверие к собеседнику. А опуская глаза, ты показываешь свое
почтение. В конце же разговора вновь посмотри ему в лицо, чтобы узнать,
каково его впечатление от беседы». Учитель сказал: «Лукавые речи, надменное
лицо, угодливые манеры — все это Цзо Цюмин считал позором для себя. И я
тоже считаю это постыдным. Выказывать кому-нибудь свое расположение, тая
в сердце вражду, — это Цзо Цюмин считал позором для себя. И я тоже считаю
это постыдным…» [Там же, 20].
Таким образом, тело человека и его поведение должны были служить ис-
полнению ритуалов, которые «вписывали» его не только в жизнь общества, но
в жизнь Космоса, в естественный порядок мироздания. Для современников
Конфуция ритуал был чем-то неизмеримо большим, нежели обряд жертво-
приношения предкам или правила хорошего тона. Один из учеников Конфу-
ция говорил, что ритуал — это «основа движения небес, закон устроения Земли
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и порядок жизни людей. Небо и Земля порождают шесть состояний воздуха
и пять стихий мироздания, а те проявляются в пяти цветах, пяти вкусовых
ощущениях и пяти нотах музыки. Шесть видов домашних животных, пять
видов диких зверей и три животные жертвы создают пять вкусовых ощуще-
ний. Девять украшений парадной одежды выявляют пять цветов. Девять ви-
дов песен, ветры восьми направлений и шесть музыкальных ладов делают
слышимыми пять нот. Отношения государя и подданного, верхов и низов
следуют устройству Земли. Отношения между отцом и сыном, старшим и
младшим братом подобны движению небесных светил. Управление государ-
ством — все равно что смена времен года. Законы и наказания подобны грому
и молнии. Государева мягкость и доброта, покой и чуткость вторят животвор-
ным силам Неба...» [5, 89].
В присутствии государя людям его свиты надлежало «стоять, склонив-
шись так, чтобы концы пояса свисали вниз, а туфли как бы наступали на края
одежды…» [4, 23]. Грязь мира ни в коем случае не должна была коснуться
священного тела правителя. Причем не только в переносном, но и в букваль-
ном смысле слова. Чиновникам при дворе предписывалось мыть руки по пять
раз в день, а перед аудиенцией у государя «очистить себя строгим постом, не
посещать женских покоев, вымыть волосы и тело» [Там же, 24]. Писец, стрях-
нувший во время аудиенции пыль со своих книг, подвергался суровому нака-
занию. Да и жизнь самого правителя была регламентирована до мелочей.
«Благородный муж», по Конфуцию, является носителем гуманности (жень)
и образованности (вэнь). Любопытно, что первоначальный смысл иероглифа
«вэнь» означал приобщение к божеству, к таинственным силам природы, об-
ретение некоей магической власти путем нанесения сакральной татуировки
на тело. А при жизни Конфуция этот иероглиф стал использоваться для обо-
значения понятий «литература» и «культура» [7, 193].
В конфуцианской культуре благородного мужа всегда страшила потеря
«социального лица». Это выражалось в опасении нарушить этикетные пред-
писания, плохо выглядеть в глазах окружающих, боязни опозориться и т. д.
Чем выше положение человека в обществе и чем больше он на глазах у публи-
ки, тем более существенным становится для него соответствие ожиданиям.
Сохранение репутации, которая сложилась благодаря успехам или знатному
происхождению, китайцы называли «мянь». И тот, кто не обладает высоким
социальным статусом, может не беспокоиться о сохранении «мянь». Но утрату
«социального лица» еще связывают с понятием «лянь», что означает репута-
цию человека, которая не зависит от его социального статуса, а зависит от
личных качеств человека — честности, обязательности, ума, надежности и др.
Тот, кто признается лидером, не только старается поддержать стандарты сво-
его круга, но и сам соблюдает их даже более строго. «Лицо» воплощает претен-
зии человека на власть и одновременно сопутствующие этой власти обяза-
тельства перед обществом. Одежда, так же как и жесты, — видимое воплоще-
ние «социального лица», т. е. статуса.
Итак, внешний облик человека, его поведение (телесность) социально обус-
ловлены и подчиняются общепринятым нормам: социальной иерархии, эти-
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кету, традиции, обычаю, ритуалу. Конфуцианский идеал человека — благо-
родный муж. Он обязан был не только знать, но и соблюдать все эти «китай-
ские церемонии».
К внешнему облику и поведению женщины в конфуцианском Китае
предъявлялись особые требования. Естественно, что в патриархальном обще-
стве женщина должна была знать свое место: место служанки, домохозяйки,
игрушки для мужчин, изящной вещицы. Главное, что требовалось от женщи-
ны, — покорность, услужливость, преданность мужу и его родителям, а уж
затем — доброта и милосердие. Девочек учили шитью и другим женским
ремеслам и начальной грамоте. Стремление сделать из женщины зависимое и
слабое существо выразилось и в эстетическом идеале женской красоты — «ло-
тосовой стопе». Начиная с XII в. сложился обычай деформирования ног дево-
чек путем накладывания колодок и тугого бинтования, и это в буквальном
смысле лишало женщину, имеющую стопу размером в 8–10 сантиметров,
возможности самостоятельного передвижения, а значит и свободы. Более того,
женщинам бинтовали не только ноги, но и грудь, а тело женщины прятали от
посторонних взоров не только высокие стены и заборы домов, но и свободно
висевшие на ней одежды с глухим воротом и длинными рукавами. Сегодняш-
няя Пекинская опера, свято хранящая традиции прошлого, так представляет
главную героиню: «Степенная, разумная и рассудительная, она никогда не
спешит и вообще ведет себя тихо — в точном соответствии с правилами пове-
дения, принятыми в старом Китае: держаться подчеркнуто корректно, не по-
казывать зубы, когда смеешься, и не выпускать руки из-под рукавов» [6, 41].
В духе конфуцианской этики моральные качества (например, церемониаль-
ная сдержанность, следование долгу) ценились намного выше, чем телесная
красота.
С учетом того что в древнем и средневековом Китае долгое время нормой
было многоженство и всегда существовала проституция, внешний облик жен-
щины и ее манеры должны были демонстрировать ее статус, ранг в семье или
в увеселительном доме. Известному ученому Чэнь Цзину принадлежит пере-
чень семи категорий женщин: благочестивые, талантливые, красивые, уродли-
вые, распутные, бедные и романтические [4, 67]. Эта классификация не един-
ственная, но суть не в этом. Для ученых авторов женская красота была призва-
на подтверждать идеалы и ценности «людей культуры». Такой «идеальной»
женщине подобало быть достойной спутницей или партнершей «благородного
мужа». Поэтому китайцам неведом восторг греков от созерцания пропорцио-
нального и хорошо физически развитого обнаженного тела. Эротизированное
любование европейских художников обнаженной натурой им тоже чуждо.
Человеческое тело представляло интерес для конфуцианцев не как биологи-
ческий объект, а как объект социальный, искусственно преобразованный в со-
ответствии с предписаниями общества. То же самое можно сказать и о теле-
сности: сочетание фигуры, одежд, манер, речи, прически и украшений также
подвергалось строгой социальной регламентации.
Конфуцианцы полагали, что если каждый человек будет вести себя долж-
ным образом, а именно правильно (соответственно своему статусу) одеваться,
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держаться, почитать родителей, соблюдать этикет, правила и ритуалы, добро-
совестно выполнять ту работу, которая ему предписана, то в обществе будут
порядок и процветание, гармония и благоденствие (учение Конфуция «о вып-
равлении имен»).
Это, наверное, необходимое условие для благополучия общества и укреп-
ления государства, необходимое, но недостаточное, потому что всегда находи-
лись люди, мечтавшие о доле лучшей, чем та, что им была предписана Небом
и людьми. И порою они отстаивали это свое право на лучшую жизнь. Любо-
пытно отметить, что конфуцианство было официальной государственной иде-
ологией в Китае около двух тысяч лет, вплоть до начала XX в. Стало быть, эта
идеология обеспечивала относительную стабильность общества при различ-
ных системах управления.
Наряду с ригористичным и социально ориентированным конфуцианством
в Китае начиная с VI в. до н. э. было весьма широко распространено даосское
мировоззрение, которое совсем по-другому интерпретировало вопросы, свя-
занные с пониманием человеческого тела, телесности и жизненных перспек-
тив. Это был натурфилософский, пантеистический взгляд на человека, впро-
чем, не лишенный мистики.
«Человек — тело из трехсот шестидесяти сочленений — суставов, с девя-
тью отверстиями, пятью внутренними органами (легкими, почками, желчным
пузырем, печенью и сердцем), шестью полыми органами между ними. Его
мышцы и сухожилия желают упражняться, кровь и лимфа желают крепнуть,
ум и воля желают пребывать в гармонии, тонкая и плотная ци желают совер-
шать свой цикл и, если их желания осуществляются, болезни негде поселить-
ся, недугу некуда войти» (из «Люйши чуньцю» [8, 115]). Даосская натурфи-
лософская антропология рассматривает человеческое тело как микрокосм
(маленькая Вселенная), который функционирует в соответствии с принципа-
ми работы большой системы. Болезнь возникает, когда нарушается взаимо-
действие элементов системы. Тело — организм, подобный музыкальному ин-
струменту, — «расстраивается», начинает «звучать» фальшиво. Причиной тому
считаются различные нарушения в нормальной циркуляции тонкой и плот-
ной ци (энергии). Под тонкой энергией подразумевают неощутимую мате-
рию — энергию ума-души, плотную энергию связывают с движением крови,
лимфы, пота и различных секретов. Как только правильное взаимодействие
этих сложных циклов, работающих каждый в своем режиме, нарушается (на-
пример, из-за закупорки проводящих путей), происходит нарушение баланса
всей системы. В силу этого управляющий центр, «синь» (ум-сердце), не в со-
стоянии поддерживать нормальный режим работы органов, в местах заторов
возникают скопления болезнетворной ци, имеющей либо иньский (холод,
упадок), либо янский (жар, избыток) характер.
Искусство-дао всякого питания в том, чтобы не оставаться голодным и не
наедаться до отвала, т. е. есть в меру. Пища должна быть приятной на вкус.
Покой в мыслях и правильность осанки при еде благотворны для оптимиза-
ции душевной ци. Эта оптимизация психосоматического состояния (сохра-
нение душевного равновесия) — главное для здоровья. Она осуществляется
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путем настройки биений сердца с биением Дао (с биоритмами Вселенной).
В умении соблюдать баланс и заключается искусство-дао быть здоровым. Ов-
ладев этим искусством и постоянно практикуя его, можно прожить долгую
жизнь, максимально реализуя свой человеческий потенциал. Существовали
многочисленные практики, направленные на сохранение и укрепление тела.
В их основе лежала дыхательная гимнастика — цигун, разработка методов ко-
торой активно велась в Китае. Именно она позволяла настроить человеческий
организм в резонанс с Космосом (музыкально-резонансная модель взаимодей-
ствия человека и Космоса). В трактате «Люйши чуньцю» сказано, что от при-
роды человеку свойственно долголетие, но вмешивающиеся привлекательные
внешние вещи не дают ему достичь долголетия. Вещи существуют для того,
чтобы ими питать свое тело-естество, а не для того, чтобы их питать своим
телом-естеством. Но суетные люди нашего века (речь идет о III в. до н. э.) по
большей части собственным естеством кормят вещи. Они не понимают, что
важно, что — нет. Важное считают неважным, неважное — важным. И поэтому
что ни шаг у них, то ошибка. На уровне индивида неправильное обращение
с собственным телом ведет к болезни и смерти, на уровне общества — к гибели
правителя и государства (из «Люйши чуньцю» [8, 117]).
При этом исходное состояние («здоровье») не есть нечто совершенно жест-
кое, не допускающее никаких отклонений от строго определенных парамет-
ров. Система в состоянии функционировать более-менее нормально до тех
пор, пока сохраняется общий баланс, пока количественные изменения не пре-
вышают границы меры. Как только критический уровень превышается, дис-
функция становится необратимой — болезнь переходит в смерть, царство по-
гибает. Этот критический уровень древнекитайские мыслители обозначали
термином «предел». Предполагалось, что у совершенномудрого (идеал челове-
ка в даосизме) уже есть некая мера, которую он прилагает к себе и окружаю-
щему миру. Мудрец потому и является мудрецом, что способен интуитивно
следовать полезному и отвергать вредное. Поскольку из-за внешних условий
тело, как и всякая вещь, подвержено опасности разрушения, его коррекция
требуется постоянно. Для этого нужны желание и умения (последние приоб-
ретаются от наставника), а также усилия, систематичность и регулярность
которых и обеспечивает саморегуляцию. «Мудрец отбирает такие мелодии,
зрелища и лакомства, которые благотворны для естества-природы, и отвергает
те, что для нее вредоносны» [9, 103]. В привлекательных для органов чувств
вещах таится опасность для жизни, поэтому они не должны приниматься без
разбора.
В «Даосских канонах» Чжуан Цзы сказано: «Правила благопристойности
устанавливаются обычаем. Подлинное же дается нам от Неба. Оно приходит
само, и его нельзя изменить. Поэтому мудрый, беря за образец Небо, ценит
подлинное и не связывает себя обычаем. Глупец же поступает наоборот: не
умея следовать Небу, он ищет одобрения людей; не зная, как ценить подлин-
ное, он подчиняется обычаю и поэтому никогда не бывает довольным» [11,
296]. В этом отрывке с особой ясностью и прямотой сформулирована пробле-
ма противоречия культурных, общественных установлений, предъявляемых
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человеку, и природных, естественных требований, которые рассматриваются
как подлинные. Один из учеников Конфуция сопоставляет конфуцианский и
даосский подходы к жизни: «Учитель наставлял меня: в делах будь благоразу-
мен, к успеху стремись неустанно, малыми силами добивайся многого — таков
путь истинно мудрого. А этот человек (даос. — Е. В.) учит по-другому: кто
следует Пути, в том жизненные свойства целостны, в ком целостны жизнен-
ные свойства, целостно и тело, а в ком тело целостно, дух тоже целостен. Быть
целостным в духе — вот Путь истинно мудрого. Мысли о заслугах и выгодах,
уловках и удаче не тревожат его сердца. Такой человек против своей воли не
пойдет, наперекор своим желаниям жить не будет. Добившись успеха, он не
станет любоваться собой, даже если весь мир будет хвалить его. Потерпев
неудачу, он не смутится, даже если весь мир будет его бранить. Ни хвала, ни
хула ничего ему не прибавят и ничего у него не отнимут. Вот что такое чело-
век, чьи жизненные свойства целостны!» [11, 141].
«Когда ты привольно гуляешь, то следуешь Недеянию. Когда ты питаешь-
ся простой пищей, легко насытиться. Когда живешь на земле, не взятой взай-
мы, не лишаешься своих сокровищ. Древние называли это “странствием ради
собирания подлинности в себе”. Тот, кто жаждет богатства, не может отказаться
от наград. Тот, кто жаждет славы, не может отказаться от известности. Тот, кто
жаждет власти, не может дать людям воли. Подбодришь его — и он возгордит-
ся. Упрекнешь его — и он расстроится. Такие ничего не замечают вокруг себя
и ни на миг не могут обрести покой. Если вы хотите, чтобы Поднебесный мир
не утратил своей изначальной безыскусности, странствуйте по свету, при-
вольно, как ветер, и будьте такими, каким делает вас природная сила жизни
(дэ)…» [Там же, 160].
«Тогда ничто на свете не нарушит твой покой, и всего менее — мысли
о приобретениях и потерях, о счастье и несчастье. Ты отбросишь свой чин,
словно стряхнешь с себя грязь, ибо поймешь, что все ценное — в нас самих, и
оно не теряется от перемен нашей жизни» [Там же, 208].
Внутренняя «полнота свойств» в человеке, даже если его облик некрасив,
обладает неотразимой привлекательностью для окружающих. Согласно даос-
ским жизненным установкам признание общества не стоит того, чтобы наси-
ловать свои жизненные свойства и идти против своей природы.
Безымянные философы из Хуайнани писали об этом так: «Постигший
сущность жизни не утруждает себя никчемными делами. Постигший сущ-
ность судьбы не утруждает себя делами, не ниспосланными судьбой. Чтобы
поддерживать в теле жизнь, приходится полагаться на множество разных ве-
щей, но бывает так, что вещи имеются в избытке, а жизнь в теле поддержать
невозможно. Чтобы сохранить себе жизнь, нужно прежде не лишаться своего
тела. Но бывает так, что тела не лишаются, а жизнь оказывается загубленной.
Приход жизни нельзя отвергнуть, ее уход нельзя остановить. Как это при-
скорбно! Люди в свете полагают, что пропитания тела достаточно для поддер-
жания жизни, а ведь сколько ни питайся, жизнь свою в конце концов не сбе-
режешь. Однако же в свете считают, что этого достаточно, и даже не знают, как
жить по-другому» [10, 33].
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«Тому, кто хочет избавиться от забот о своем теле, лучше всего отринуть
свет. Кто уйдет от света, тот избавится от тягот. А кто избавлен от тягот, тот
душой прям и ровен. Кто душой прям и ровен, умеет жить каждодневным
обновлением. А кто живет каждодневным обновлением, тот уже близок к правде.
Итак, почему земные дела заслуживают того, чтобы их отбросить, а жизнь —
того, чтобы ее оставить? Отбросивший дела не обременяет свое тело. Оставив-
ший жизнь неувядаем духом. Кто телом целостен и вернулся к полноте духа,
тот станет единым с Небом. Небо и Земля — отец-мать всех вещей. Соединя-
ясь, они создают тело» [10, 60].
«Нынче многие плохо обращаются со своим телом и сердцем: пренебрега-
ют небесным в себе, извращают свою природу, разрушают свои чувства, губят
свой дух», — говорил Чжуан Цзы про своих современников. Но о своем теле
забывают и пестующие в себе волю… Пестующий тело забывает о выгоде,
а взыскующий Пути забывает о желаниях. Честно совершенствуй себя, бди-
тельно храни подлинное в себе, вернись к себе и предоставь других самим
себе — вот в чем состоит путь взращивания жизненной цельности, противо-
стоящий опредмечиванию мира» [11, 215].
Несмотря на то что «Даосские каноны» — безусловно даосский трактат,
в нем можно обнаружить критику не только конфуцианских жизненных стра-
тегий, но и осуждение неправильного толкования и исполнения даосских ме-
тодик.
«Выделяться тщеславными помыслами и необычными поступками, ухо-
дить от мира и жить не так, как все, презрительно судить о людях и насмехать-
ся над ними, быть одержимым собственным величием — вот что любят мужи
гор и ущелий, которые отвергают свет, а потому уподобляются высохшему
дереву или бросаются в пучину вод. Скрываться в лесах и болотах, жить сре-
ди диких просторов, удить рыбу и не иметь никаких дел и забот — таковы
нравы жителей рек и морей, бегущих от мира; эти находят удовольствие един-
ственно в возвышенной праздности. Особым образом вдыхать и выдыхать,
удалять из себя старое и вбирать новое, ходить по-медвежьи и вытягиваться
по-птичьи, мечтая только о продлении своих лет, — таковы нравы знатоков
телесных упражнений, совершенствующих свое тело» [Там же, 160].
Авторы трактата наиболее оптимальным считают третий путь, диалекти-
чески сочетающий в себе достоинства первых двух: «А вот быть возвышен-
ным, не питая тщеславных помыслов, совершенствовать себя, не преклоняясь
перед человечностью и долгом, управлять государством, не желая подвигов и
славы, быть праздным, не уходя к рекам и морям, жить долго, не совершая
телесных упражнений, все забыть и всем обладать, быть целомудренным и ни
в чем не ограничивать себя, дабы все людские достоинства сами собой со-
шлись в тебе, — таков путь Неба и Земли и таковы его свойства (дэ), обрета-
ющиеся в истинном мудреце» [Там же, 165].
Разработка техник и методик продления жизни занимала важное место
в культуре традиционного Китая. Их использование актуально и сегодня. И не
только в стране, где они были созданы. Восполнение жизненной силы считалось
возможным при помощи физических и дыхательных упражнений, которые
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помогали усваивать энергии Космоса, Солнца и Луны. «Ци» с китайского
переводится как «энергия» (в том числе и сексуальная), как «воздух» и как
«дыхание». Любопытно, что физиологические представления зачастую приоб-
ретали сакральную окраску. «Жизненность» (шэн), т. е. все жизненно важные
функции человеческого организма, сводятся к двум основным началам: для
мужчин это семя (цзин), а для женщин это внутренний секрет (юэ) или кровь
(сюэ). Именно они путем сложных превращений, нередко связанных с даос-
ской алхимией и приемом «пилюль бессмертия», образуют вместе с ци необ-
ходимый жизненный субстрат и витальную квинтэссенцию организма.
Однако переизбыток и застой энергии тоже неблагоприятен для здоровья,
как и ее недостаток. Требовалось немалое мастерство, чтобы научиться управ-
лять циркуляцией энергии в организме, а также упорство и постоянство в том,
чтобы эти процессы не прерывались. Речь идет не только о цигун и ушу, но и
о правильном питании и практике сексуального самовосполнения. Все эти
системы, возникшие в оккультных даосских школах, по мере десакрализации
стали частью сначала придворной традиции поддержания здоровья, а затем и
вообще массовой гимнастики, распространившейся сегодня уже далеко за гра-
ницы Китая [5, 394–408].
Итак, анатомия человека, с точки зрения древних китайцев V в. до н. э.,
представляет собой совокупность каналов, по которым циркулирует энергия
(ци), связующая человека с энергией окружающего мира и Космоса. Все фун-
кционирование человека понимается как установление баланса ян и инь и пяти
первоначал (металл, дерево, вода, огонь, земля). Болезнь расценивалась как
нарушение гармонии, а ее лечение направлено на восстановление гармонии.
Начиная с XIII–XV вв. китайские философы любили рассуждать о выс-
шем мастерстве кунг-фу, связанном с абсолютным здоровьем человека и дос-
тижением активного долголетия. Это метод открытия внутренних духовных
потенций человека через внешние методики, через физические и телесные
упражнения. Считается, что кунг-фу — это то, что остается после смерти чело-
века в его учениках и последователях. Таким образом, посредством определен-
ных техник, например, занятий цигун, нэйгун, ушу, медитации, приема отва-
ров и т. д., последователи таких систем получали ряд особых способностей,
высшей из которых считается достижение бессмертия как абсолютного вопло-
щения здоровья. Совершенствование человека было направлено прежде всего
против разрушительных сил природы, заставляющих его умирать.
С точки зрения современного научного сознания идея бессмертия утопич-
на (во всяком случае, в его буквальном натуралистическом смысле). Но вот
идея активного и здорового долголетия, идея гармонии телесного и духовного
не имеет национальных границ и сегодня актуальна так же, как и 2500 лет
тому назад.
Несмотря на разницу во времени и социальном статусе арабских и китай-
ских мыслителей, поражает их единомыслие в понимании человека как орга-
нической части вселенной, соподчиненной ее законам. При всем своеобразии
подходов столь разных авторов в трактовке вопроса о взаимодействии теле-
сного и духовного очевидна близость их позиций. Расстановка социально-
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нравственных приоритетов в трудах мыслителей прошлого весьма актуальна
и сегодня: она позволяет отделить существенное от второстепенного, вечное от
преходящего и побуждает критически взглянуть на систему ценностных ори-
ентаций современного общества потребления.
1. Аристотель. О душе // Соч. : в 4 т. М., 1975. Т. 1.
2. Игнатенко А. А. В поисках счастья (общественно-политические воззрения арабо-
исламских философов Средневековья). М., 1989.
3. Малявин В. В. Конфуций. М., 2007.
4. Малявин В. В. Повседневная жизнь Китая в эпоху Мин. М., 2008. (Живая история:
Повседневная жизнь человечества).
5. Маслов А. А. Китай: укрощение драконов. Духовные поиски и сакральный экстаз.
М., 2006.
6. Морковская Л. Маски Пекинской оперы // Вокруг света. 2006. № 8.
7. Переломов Л. С. Конфуций: жизнь, учение, судьба. М., 1993.
8. Ткаченко Г. А. Космос, музыка, ритуал: Миф и эстетика в «Люйши чуньцю». М.,
1990.
9. Трактат Желтого императора о внутреннем. Ч. 2 : Ось духа / пер. Б. Б. Виногродско-
го. М., 2007.
10. Философы из Хуайнани/Хуайнаньцзы / пер. Л. Е. Померанцевой; сост. И. В. Уша-
ков. М., 2004. (Философское наследие).
11. Чжуан-цзы: Даосские каноны / пер., вступ. ст., коммент. В. В. Малявина. М., 2002.
(Китайская классика: новые переводы, новый взгляд).
Рукопись поступила в редакцию 14 июля 2014 г.
Е. В. Власова. Антропологические проблемы у китайских и арабских философов
